VERZWEIFLUNG ALS ANGSTSYMPTOM

schaft der Kirche erreicht wurde, einen zhnlichen
«Netrvenzusammenbruchy» gab. Das Christentum
zeigte sich durchaus fihig, mit Religionen zu kon-
kurrieren, die Wege der Selbsterlosung, Praktiken
der Wahrsagerei und der Astrologie anboten und
die Suche nach der Harmonie mit der Welt der
Natur als Ziel des Lebens hinstellten. Die Kirche
hat durch die Jahrhunderte nicht aufgehort, auf
ihnliche Herausforderungen zu antworten und
Menschen, die von den Realititen des Lebens er-
driickt werden, eine Botschaft der Sinndeutung
anzubieten. Dies konnte sie, weil das Christentum
nicht aufgehért hat, sich die Kraft der Selbster-
neuerung zu bewahren. Es besteht jedoch die
dauernde Gefahr, daB das Evangelium in die Insti-
tution der Kirche eingesperrt wird und die kirch-
liche Lehre anstelle der Kraft der géttlichen Wahr-
heit gesetzt wird. Aber wenn auch die hier be-
schriebene Gefahr der Anzichung asiatischer Reli-
gionen auf Christen andeutet, daB3 es die Kirche
unterlassen hat, den Néten ihrer Glaubigen ent-
sprechend entgegenzukommen, so hat es doch
auch immer jene gegeben, die sich um den nétigen
Wandel, die nétigen Reformen gesorgt haben.
Die Feststellung iiber die Selbsterneuerung der
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Ein naheliegender Nachteil jeder Thema-Nummer
einer Zeitschrift ist jene Erscheinung, die man
(nach einem der Optik entlehnten Bild) die Sicht-
verengung nennt. Das gilt auch, wenn ein Artikel-
zyklus der Hoffnung gewidmetist.* Damit witd der
Eindruck erweckt, als ob die ganze Wirklichkeit
unter der Perspektive der Hoffnung geschen wer-

Kirche, wie sie sich in der Vergangenheit vollzog,
mag gegeniiber dieser speziellen Krise zu optimi-
stisch klingen. Es ist eine Tatsache, dal trotz einer
gewissen Offenheit fiir Verinderungen innerhalb
der Kirche von der Kirche selber sehr wenig getan
wird, um ihre Gliubigen {iber die Natur und den
Wert asiatischer Religionen zu informieren. Sollte
es nicht méglich sein, dieses zugegeben schwierige
und gefihtliche Thema mit dem Verstéindnis der
Sexualitit zu vergleichen? Wenn junge Menschen
nicht daheim oder in der Kirche iiber Sexualitit in-
formiert werden, so werden sie es anderswo.
Wenn einer vom Reiz &stlichen Glaubens nur
durch dessen Anhinger erfihrt, so ist es leicht
moglich, daB er dem Beispiel vieler folgt, der Ver-
lockung des Ostens erliegt und dem Christentum
den Riicken kehrt.

Ubersetzt von Dr. Ansgar Ahlbrecht

DAVID BRADLEY

geboten am 1.September 1916 in Portland (USA), Methodist. Er
studierte am Garrett Theological Seminary und an der Universitit
Yale, ist Master of Arts, Doktor der Philosophie und beigeordneter
Professor fiir Religion an der Duke University in Durham. Er ver-
SHentlichte: A Guide to the World’s Religions (New York 1963).

den koénnte. Schon die einfache Wahrnehmung,
die ein witklich in unserer Gesellschaft Engagier-
ter macht, widerspricht dieser Vorstellung; neben
den unverkennbaren Zeichen wachsender Hoff-
nung steht eine ebenso beeindruckende Reihe von
Fakten und Uberzeugungen, die die Optik der
Hoffnungslosigkeit und Verzweiflung zu recht-
fertigen scheinen. Einige dieser Fakten und Uber-
zeugungen, soweit sie in heutigen theologischen
Publikationen zu Worte gekommen sind, unter
cine iibersichtliche und pastoral brauchbare Per-
spektive zu stellen, ist das Ziel dieser Dokumenta-
tion, Die notwendige Einseitigkeit des Themas
«Hoffnung » wird damit etwas relativiert, und fur
die lebendige Dialektik zwischen Hoffnung und
Hoffnungslosigkeit kénnen so einige Chancen ge-
schaffen werden.
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1. Hoffnungslosigkeit und Verzweiflung

Unter den Stichworten Hoffuungslosigkeit und Ver-
sweif lung verweisen die meisten neueren Lexikaz
auf das Stichwort Heffnung. Das konnte den Ein-
druck erwecken, als ob Hoffnungslosigkeit und
Verzweiflung nur Restbegriffe der Foffuung wiren,
Abfallprodukte aus der Schmiede der Hoffnung
oder héchstens logischer Gegenpol der Hoff-
nung. Aber seitdem Sartre? seine philosophischen
Gedanken iber das Leben als nutzlose Anstren-
gung (passion inutile) vorgelegt und Camus+ seine
tiberzeugende Darlegung zur fundamentalen Sinn-
losigkeit (non-sens) des menschlichen Daseins ge-
schrieben hat, versuchen sich Hoffnungslosigkeit
und Verzweiflung als eigenstindige Gestalt eines
Lebensentwurfs zu legitimieren, der ebenso zu
verantworten ist wie die Hoffnung.

Auffillig ist, daB nach dieser philosophischen
Besinnung tiber die Hoffnungslosigkeit oder gar
Verzweiflung als eigenstindigen Lebensentwurf
im Stil von Sartre und Camus, mit einem Autor
wie Bloch unerwartet die Hoffnung wieder als
Prinzip philosophischer Besinnung auf die Wirk-
lichkeit auftaucht. Noch {iberraschender ist, da
bei beiden Richtungen die Hoffnungslosigkeit
(Verzweiflung) bzw. die Hoffnung als tiefstes
Prinzip genannt wird. Weder Hoflnungslosigkeit
noch Hoffnung scheinen sich in den beiden Rich-
tungen rational tiefer begriinden zu lassen.s Es ist
zu oberflichlich, das auf einen zugrundeliegenden
Pessimismus bzw. Optimismus zuriickzufithren.6
Trotzdem wird man nicht um das Problem herum-
kommen, warum Hoffnungslosigkeit bzw. Hoff-
nung als Pringip gewahlt werden. Unter Pringip
wird hier ein Ausgangspunkt verstanden, der sich
im System selbst nicht mehr weiter begriinden
liBt. Man fragt sich dann, ob die Tatsache, daB
diese Ausgangspunkte nicht weiter ableitbar sind,
von einem breiteren Zusammenhang abhingen,
bei dem die ganze Kultur und die soziologischen
Gegebenheiten mitsprechen. Diejenigen, die von
der Hoffnung als Prinzip ausgehen, sind nicht
blind fiir die Griinde, warum Vertreter einer
friheren Generation betont Hoffnungslosigkeit
wihlten. Sie leiten das jedoch wohl allzu schnell
in einer kulturphilosophischen Uberlegung davon
ab, daB cine bestimmte Kulturphase zu Ende gehe,
die deshalb von Hoffnungslosigkeit oder Ver-
zweiflung gekennzeichnet sei. Dann wire Hoff-
nungslosigkeit nicht mehr als ein gesellschaftlich
bestimmtes Gefiihl. In der Schule Blochs heif3t das
dann, dafl der Existentialismus die letzte Philoso-

phie einer biirgerlichen Kultur sei. Da nun die
biirgerliche Gesellschaft von der sozialistischen,
genauer: von der marxistischen abgel6st wird, ent-
steht Platz fiir eine neue Philosophie und einen
neuen Ausgangspunkt: die Hoffnung.? Die zu An-
fang dieser Dokumentation erwihnte Sichtver-
engung scheint auch hier weiterzuwirken. Mit
Bloch lieBe sich behaupten, da die Materie selbst
durch ihr Zusammenwirken mit dem Subjekt,
durch ihre Gunst gegeniiber demjenigen, der sich
ihr mit menschlichen Ansichten nihert, und durch
ihre Bereitwilligkeit letztlich die Hoffnung auf die
Zukunft begriindet. Trotzdem deckt diese Be-
trachtung nicht die ganze Wirklichkeit, auBer man
gehe davon aus, dafBl die Zukunft in ihrer Gesamt-
heit das Ergebnis des marxistischen historischen
Materialismus neuen Stils sei. Aus unsrem Beitrag
tiber die Black Theology in dieser CONCILIUM-
Nummer geht schon hervor, da} das nicht zu ver-
antwortender Optimismus wire. Die Hoffnung
als Prinzip ist problematischer, als die Autoren
dieser Richtung zuzugeben bereit sind.? Es scheint
auch eine ungeniigende rationale Begriindung,
wenn man sagt, man miisse doch irgendwo begin-
nen, um die Wirklichkeit verstehen zu kénnen;
dann bleibt ja die Frage, warum man gerade diesen
bestimmten Ausgangspunkt wihlt. Fir nieman-
den ist ohne weiteres einsichtig, da die Hoffnung
der einzige Ausgangspunkt ist, wie es auch nicht
fiir jeden klar ist, daBl die Hoffnungslosigkeit die
einzige Méglichkeit ist, Wirklichkeit durchsichtig
zu machen. Wenn man Hoffnung bzw. Hoffnungs-
losigkeit dennoch zum Pringip wihlt, holt man zu
frih die prima principia per se evidentia der Scholastik
zuriick. Zwar ist fiir jeden erkennbar, daB bei Hoff-
nung und Hoffnungslosigkeit fundamentalere
ethische Prinzipien wie Vertrauen und MiBtrauen
mitsprechen® und dieses Vertrauen bzw. MiB-
trauen gegeniiber der Wirklichkeit ist, wenigstens
in der heutigen Ethik wachsender BewuBtwer-
dung, zu begriinden.

2. Soziologie der Theologie

Obwohl neben einer Geschichtsphilosophie und
einer Philosophie der Soziologie auch schiichterne
Versuche in Richtung einer Geschichtstheologie 10
und einer Theologie der Soziologie !t gewagt wer-
den, spricht man noch wenig von einer Soziologie
der Theologie. Zwar sind die Religionen selbst,
vor allem die sogenannten primitiven und unbe-
kannten Religionen, anziehende Objekte fiir die
Soziologie; aber fiir eine ausgesprochene Sozio-
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logie der Theologie ist die Zeit offenbar noch nicht
reif. An Universititen wie Harvard und Yale, wo
aus Griinden ihres Wissenschaftsverstindnisses
kein Platz war fiir Theologie, ist iiber die Reli-
gionssoziologie im letzten Jahr wohl fiir eine
Theologie Platz geworden, die weniger Ideologie
sei als die Theologien der Zeit vor dem Zweiten
Weltkrieg. Da schreckt man auch nicht davor zu-
riick, von der Soziologie her die Frage nach dem
Ausgangspunkt der Philosophien und Theologien
zu stellen. Wo eine Theologie die Hoffnung als
Ausgangspunkt wihlt, im vollen BewuBtsein, daB3
auch die Hoflnungslosigkeit Ausgangspunkt sein
konnte (wie z. B. in einer kalvinistischen Pridesti-
nationstheologie), liegt die Frage nah, ob es wohl
so selbstverstandlich ist, daB Hoffnung ein Prinzip
ist, d.h. sich nicht weiter ableiten liBt. Von der
Soziologie her liBt sich die Frage stellen, ob es
keine soziologischen GesetzmilBigkeiten gibt, die
eine zusammenhingende Erklirung dafiir bieten,
daB eine ganze Reihe von Theologien die Hoff-
nung als Prinzip wihlt. Dann wire die Hoffnung
offenbar kein Prinzip im Sinne von Bloch, sondern
ein soziologisch bedingter Ausgangspunkt, der
also auch bis auf diese soziologische Konditionie-
rung zuriickfithrbar ist.’s Damit ist noch nichts
gegen die Giiltigkeit der Hoffnung als Stil-Prinzip
des theologischen Denkens gesagt, wohl aber wird
dadurch die voreilige Erklirung der Hofftnung zum
Prinzip, das nicht weiter ableitbar ist, wissenschaft-
lich relativiert. Letzteres kann aber nur den Wirk-
lichkeitsgehalt einer solchen Theologie der Hoff-
nung erhohen.

Obwohl es also noch keine ausgesprochene So-
ziologie der Theologie gibt, gibt es doch eine
Flut von Literatur iiber eine Soziologie der Wis-
senschaft. Will die Theologie Wissenschaft blei-
ben, wird ihr wissenschaftliches Statut auch unter
der Kritik dieser Wissenschaftssoziologie stehen.1+

Die Wissenssoziologie ist ein Teil der Soziologie.

Sie erforscht die Zusammenhinge zwischen den’

Wirklichkeitsvorstellungen einerseits und den ge-
sellschaftlichen Strulturen und Prozessen ander-
seits. Eine solche soziologische Forschung wird
kein Fragezeichen setzen hinter die Giltigkeit von
Vorstellungen, mit denen die Wissenschaft um-
geht, oder hinter die 1deen, mit denen das Wissen
die Wirklichkeit strukturiert, wenn auch die ersten
Eindriicke von der Wissenssoziologie diesen Vet-
dacht mit Recht hervorrufen.’s Im Augenblick hat
die Wissenssoziologie sowohl Blick far die Tat-
sache, daB wissenschaftliche Ausgangspunkte von
soziologischen Bedingungen mitbestimmt wer-

den, wie auch dafiir, daB wissenschaftliche Verste-
hensweisen und Ideen ihre Konsequenzen fir das
gesellschaftliche Leben haben. Es ist eine grund-
legende These der Wissenssoziologie, daB3 Ideen
sowohl in ihrem Entstehen wie in ihrer Entwick-
lung von gesellschaftlichen Lebensformen beein-
fluBt werden, sich also auch wandeln, wie sich die
Gesellschaft wandelt; anderseits werden die Ideen
nicht aufhéren, Einfluf auf die soziale Verinde-
rung der Gesellschaft auszuitben. DaBl aber nur
Ideen die Welt regieren, wird damit ausgeschlos-
sen.’6 Es ist kein Zufall, daf die Héhepunkte von
Kulturen und Religionen fast ausschlieBlich in der
stidtischen Gesellschaft vorkommen.!7 Will der
Theologe seiner Behauptung Recht widerfahren
lassen, daB die Hoffnung der Angelpunkt seines
theologischen Systems und sein nicht weiter ab-
leitbares Prinzip ist, wird er ein offenes Ohr fur
alles haben miissen, was die Wissenschaftssozio-
logie iiber diesen Ausgangspunkt sagt: dal3 er so-
zial bestimmt und sozial bestimmend ist.’® Damit
ist die Hoffnung nicht entwertet; nur die Hoffnung
als Prinzip wird relativiert.

3. Geschichiswissenschaft

Auffillig ist, daBl Bloch bei der Illustrierung des
Prinzips «Hoffnung» gern bei dem Phinomen
«gelingen» ankniipft: gelungene Kunstwerke, ge-
lungene Musik, geglickte Filme usw.® Die mo-
derne Geschichtswissenschaft zeigt uns, dafl es
eine Einseitigkeit in der Geschichte gibt: Die Ge-
schichte hat offensichtlich eine Vorliebe fur die
Aufzeichnung von gegliickten Unternehmen. Tat-
sichlich sind aber beim menschlichen Versuch
Geschichte zu machen mehr Unternehmen miB-
lungen als gelungen. Diese MiBerfolge konnen je-
doch nicht verschwiegen werden. Metz hat ge-
zeigt, daB die Kirchengeschichte viele MiBerfolge
verschweigt, sich damit aber selbst und auch dem
Christentum schadet; dadurch drohen ja Aufgaben
des Christentums vergessen und das Christentum
auf das eingeengt zu werden, was in der Geschichte
an christlicher Verwirklichung offensichtlich még-
lich gewesen ist.2? Wenn die geschriebene Ge-
schichtsschreibung die Memoria lebendig halten
soll, gehdrt es zu ihrem Auftrag, auch auf MiB-
erfolge hinzuweisen, damit sich das Christentum
immer wieder von neuem zur Erfiillung jener Auf-
gabe anschickt, die bei einem ersten oder zweiten
Versuch unméglich war, Fir den modernen Histo-
riker steht es nicht von vornherein fest, da der
historische ProzeB ein happy end haben wird und
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daB sich der Mensch also hoflnungsvoll in den
geschichtlichen ProzeB stiirzen kann. Bloch ver-
kennt die Doppelsinnigkeit der Geschichte nicht.
Er behilt ein offenes Auge dafiir, daB3 schlieBlich
entweder «das Nichts» oder «das Alles» Ergeb-
nisse der Geschichte sein werden. Er optiert fiir
«das Alles», weill aber, daB} diese Wahl letztlich
nicht zu verantworten ist. Im Gelingen von Kunst-
werken, in dem, was er «den Traum im voraus»
nennt, in der Harmonie der Musik, im Antizipie-
renden der Gefithle, im Entgegenkommen, mit
dem sich die zunichst widerspenstige Materie der
Tendenz des hoffnungsvollen Wunsches figt, sieht
et Anzeichen dafiir, dafl dieses anfangs leere Ver-
langen der menschlichen Hoffnung durch die
menschliche Anstrengung erfiillt werden wird:
Das Ritsel, welches das Alpha des dunklen An-
fangs aufgibt, wird von der die Hoffnung erfiillen-
den Verwirklichung des Omega zur Fille gelsst.
Nicht umsonst hat man Bloch den Teilhard de
Chardin des Marxismus genannt: den Verkiinder
eines «Reiches», aber ohne «Gott». Wir stehen —
so Bloch - erst in einem Vorstadium der Ge-
schichte; aber da in Richtung der einen vollen
Geschichte schon so viel verwirklicht wurde, ist
die Hoffnung keine reine Utopie, sondern ein diri-
gierendes Prinzip der sich in Geschichte verwirk-
lichenden Menschheit. Das Anziehende und Ver-
lockende einer solchen Vorstellung 14Bt sich nicht
leugnen. Eine solche Sicht wird sich aber die Frage
gefallen lassen miissen, die von der Wissenssozio-
logie gestellt wird: ob diese Sicht mit der ganzen
Wirklichkeit rechnet, auch mit den Fehlschligen,
die doch nicht weniger geschichtliche Fakten sind
als die gelungenen Vorginge. Manchmal sieht
Blochs Darlegung zu sehr nach einem einseitig
rationalen Antizipieren der Zukunftsmdglichkeit
aus,

In der christlichen Geschichtssicht2¢ ist die Aus-
sage iiber das Ende der Geschichte notwendig
verhiillt, weil sie die Vollendung als unverfiigbare
Tat Gottes sieht, dessen Geheimnis der Mensch
wissenschaftlich nicht ergriinden kann. Gott ist
aber in dem Sinne das Ende der Geschichte, daf3
er auch ihre Voll-Endung ist, weil Er sie unver-
mischt und ungeschieden bejaht und bestitigt.
Dies heiBt: Man dacf die Vollendung der Ge-
schichte nicht nur von oben her, im Sinn einer
einseitigen Inkarnationstheologie, sondern muf
sie auch von unten her, als eine Eatwicklung in
der Zeit sehen. Die Geschichte erreicht ihre Er-
fillung nur per viam cracis. Thre Brfillung ist ein
Passah-Geheimnis, eine Selbstiibertreffung, die

von der Gnade erméglicht wird. Dieser gehorsame
Exodus aus der Geschichte zu Gott ist aber keine
Negation der Geschichte, sondern selbst wieder
die Erfullung des geschichtlichen Uber-sich-hin-
aus-Kommens des Menschen. In diesem Zusam-
menhang bedeutet Hoffnung: ein mutiges Ein-
gehen auf das immer wieder Neue, mit dem Risiko
des Scheiterns, aber mit der Glaubensgarantie von
Gottes Treue. Als Vertrauen auf Gott steht diese
Hoffnung, in bewufBter Geschichtlichkeit, einem
fanatisch revolutioniren Messianismus und einem
naiven Fortschrittsoptimismus gegeniiber.

4. Sekten

Geht die Hoffnung zu sehr in die Richtung einer
rationalen Antizipation von Zukunftsm&glichkei-
ten, bringt das die Gefahr mit sich, die Zukunft zu
sehr mit dem Gewiinschten zu identifizieren. Es
ist sehr fraglich, inwieweit die Hoffnung, fur die
das Kerygma Garant sein kann, mit dem Ge-
wiinschten zu identifizieren ist. Das christliche
Kerygma trennt nach seiner Art das Bestehende
und das Gewiinschte, so dal wir niemals nur das
Gewiinschte als letzte Wirklichkeit akzeptieren
konnen. Die Flucht in eine unsichtbare Kirche, um
mit den Unvollkommenheiten der sichtbaren Kir-
che abrechnen zu kénnen, wird mit Recht eine
Flucht genannt. Das Kerygma realisiert sich in
Konkretheit: in diesem Volk Israel, in diesem
Menschen Jesus, in diesem hélzernen Kreuz, in
diesem konkreten Chaos der Kirchengemein-
schaften. Eine Hoffnung, die fiir diese konkrete
Situation und ihre Elemente der Hoffnungslosig-
keit blind ist, fithrt zur Sektenbildung. In diesem
Zusammenhang konnte die Vermehrung der Sek-
ten?! ein Anzeichen fiir getarnte Hoffnungslosig-
keit oder Verzweiflung sein, die mit der Maske
der Hoffnung, durch Sichtverengung, ein gegliick-
tes Christentum darstellen will. Hoffaung setzt
Solidaritit mit allen Menschen voraus. Der beru-
fene und «gegliickte» einzelne steht immer stell-
vertretend und solidarisch fiir die ganze Mensch-
heit; die Menschheit steht in Heil und Unheil im-
mer als ganze vor Gott. Sobald diese Solidaritit
mit allen Menschen aufgegeben und das Elite-
prinzip eingefiihrt wird, ist das Gewinschte leich-
ter zu realisieren. Tatsichlich gibt man dana aber
«die HoFnung fiir alle» auf und reserviert die Zu-
kunft fir eine kleine Gruppe: Was wegen der
anthropologischen Schwerkraft, die voa allen
Meanschen verursacht wird, universal nicht ge-
lingen zu koénnen scheint, kann dennoch in einer
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kleinen Gruppe gelingen. In Wirklichkeit ist das
eine AuBerung der Hoffnungslosigkeit, weil man
mit der Sektenbildung bekennt, kein Heil fir alle
zu sehen. Man kann versuchen, dieses Vorgehen
durch einseitige Berufung auf den biblischen «lklei-
nen Rest» oder die «kleine Herde» ideologisch zu
rechtfertigen — tatsichlich offenbart man damit
seine Hoffnungslosigkeit fiir ein universales Heil.
Die Geschichte der Sekten zeigt, daB3 ihr Beginn
bei Menschen zu suchen ist, die an der konkreten
Christenheit verzweifelten und in einer pietisti-
schen Erfahrung die Bestitigung fiir ihre Ideolo-
gie der Elite-Gruppe suchten. In diesem Sinn ist
das Anwachsen der Zahl der Sekten im Christen-
tum ein Zeichen fiir maskierte Hoffnungslosigkeit.
Deshalb findet die Sekte ihre Anhinger meistens
bei den Unterdriickten, bei der Unterschicht der
Gesellschaft, die nicht zur sozialen Tdentifikation
kommen kann und aus der Gesellschaft keine Be-
stitigung empfingt. Eine 1969 erschienene Studie
von Kitzinger22 iiber die Rastafari-Sekte in Jamai-
ka bestitigt diese Sicht nicht nur, sondern zeigt,
wie weit die Sichtverengung gehen kann. In dieser
Sekte ist das Heil ein Heil fiir Minner; die Frau ist
Randfigur, Da wird also nicht nur das Hoffnungs-
objekt verengt und antizipiert, indem man den
Wunsch, nach Afrika zuriickzukehren, zum Mittel-
punkt macht, sondern auch indem man die Zu-
kunft den Minnern reserviert, Letzteres konnte
die MaBstabvergroBerung einer Tendenz sein, die
sich auf noch ertriiglicher Ebene im Christentum
zeigt, wenn von dem Platz der Frau im Amter-
dienst der Kirche gesprochen wird.

Man kann sich hier die Frage stellen, ob die
Konsumenten von Drogen? nicht einer dhnlich
verengten Hoffnung nachstreben. Charakteristisch
scheint zu sein, daB Drogengeniefer tiber die eine
oder andere Sekte wieder in die Gesellschaft zu-
riickfinden. Die Stufenfolge Drogengeniefer, Sek-
tenmitglied, integriertes Glied der Gesellschaft
wiese dann in die Richtung wachsender Sicht-
erweiterung, abgesechen vom therapeutischen Er-
gebnis. Damit witd aber ein Werturteil nahege-
legt, das erst durch weitere Studien bestitigt wer-
den miifite.

Ein dhnlicher Trend wie bei der Sektenbildung
zeigt sich, auf anderer Ebene, bei Bewegungen wie
denen der Hippies. Damit soll natiirlich nicht die
ganze Hippiekultur charakterisiert werden. Die
Symbolik des Paradieszustandes, der mit der Ab-
sonderung vom Chaos gewihlt wird, liegt darin.
Diese Symbolik ist sogar in dem Problem vot-
handen, das von der «Generationenkluft» aufge-

rufen wird: Der Anspruch auf Jugendgruppie-
rung und Studentenrevolutionen hat ebenfalls et-
was vom Abschreiben der Heilsmoglichkeit fiir
die iltere Generation.3¢ Im Grunde ist auch das
Elitebildung und eine AuBerung der Hoffnungs-
losigkeit in Hinsicht auf die dltere Generation und
das Aufstellen eines in der Geltung reduzierten
Hoflnungsmodells fiir Jungere.

Bewegungen wie die Hippiebewegung scheinen
von dieser Ideologie «einer Hoflnung fur die Eli-
ten» getragen zu werden, die die Allgemeinheit
des Erwarteten im voraus ausschlieBt. Man hat die
Hippies einmal «das Freudsche Proletariat»?s ge-
nannt. Das konnte seinen Grund darin haben, daB
sie sich auf Freud?¢ als Entwerfer einer Auslebe-
Theorie meinen berufen zu kénnen: Vom Leben
kann man das freie Ausleben der Utrtriebe erwar-
ten. Diese Berufung auf Freud ist keineswegs ge-
rechtfertigt; Leary hat den Hippies den Rat gege-
ben: «Turn-on, tune-in and drop out: do your own
thing.» Die Oberschicht der Hippies ist damit
nicht zufrieden; sie durchschauen diesen Rat als
ein Rezept fiir extreme Individualisten.

J. Vercinsamung

Eng mit dem Vorhergehenden scheint eine neue
Form der Vereinsamung und Entfremdung ver-
bunder 7u sein.27 Diese Vereinsamung betrifft an
erster Stelle Menschen, die (wie man euphemi-
stisch sagt) in die terminale Phase gelangt sind.
Man meint damit Menschen, die fiir die Produk-
tionsgesellschaft nutzlos geworden sind, weil sie
nicht meht produzieren kénnen, und Menschen,
die von der medizinischen Wissenschaft aufge-
geben worden sind und die von der Gesellschaft
kein verstindliches Zeichen mehr erhalten, das
ihnen als Bestitigung fiir das Leben dienen kann.28
Beide Formen der terminalen Phase arbeiten mehr
der Hoffnungslosigkeit als der Hoffnung in die
Hand. Man hat diese terminale Phase schon anti-
zipierten Tod genannt.29

Man konnte diese Vereinsamung noch als eine
Randerscheinung deuten, die nicht die ganze Ge-
sellschaft beriihrt, obwohl es sogar als Rander-
scheinung unser theologisches Sprechen tiber die
Hoffnung kritisch begleiten muB. Es gibt aber eine
Form der Vercinsamung, auf die Gadamer3® hin-
gewiesen hat und die tiefer in die ganze Gesell-
schaft eingreift: die Kluft zwischen dem mensch-
lichen Tun und einer vertechnisierten Gesell-
schaft.sr Marx hat dargetan, daB die kapitalistische
Gesellschaft den Menschen seiner Arbeit entfrem-
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det hat. Die Verfremdung, auf die wir hier hin-
weisen, erfalit alle Klassen, nicht nur die Arbeiter:
Man sieht nicht mehr den Sinn seiner Titigkeit,
was sich als neue Form von Quietismus schon bei
Gruppen jingerer Menschen in Arbeitsunwillig-
keit zeigt. Wenn wir annehmen, daBl der Mensch
in dieser technisierten Gesellschaft nicht nur eine
Rolle erfiillt,32 sondern seine Arbeit 757, dann wird
deutlich, daB hier eine eigene Art kollektiver Ver-
fremdung auftritt, die ein im Laufe der Zeit immer
schwieriger zu iiberwindendes Hindernis fiir die
Menschen zu sein scheint, um zu einer Identifika-
tion zu kommen, die auf der gleichen Ebene wie
seine geschichtliche BewuBtwerdung liegt. 33 Nicht
umsonst hat David Riesman3+ seinem Buch den
vielsagenden Titel «Vereinsamte Masse» gegeben,
weil die personale Schoépferkraft des Subjekts da-
durch frustriert wird, daB der Mensch nur von
einer technisierten Massengesellschaft Auftrige
und er nur Ausfithrender eines Unternehmens
wird, das eine anonyme Gesellschaft fiir ihn ge-
plant hat: Entprivatisierung aller Auftrige und
Durchbohrung jeder Personlichkeitsformung.3s
DaB diese Gesellschaft in Zukunft notwendig noch
mehr technisiert wird, kann kaum zur Hoffnung
fihren, sondern fithrt eher zur Hoffnungslosigkeit
oder Verzweiflung, weil sich der Sinn einer sol-
chen Gesellschaft nicht mehr finden liBt.

6. Selbstmord

Jeden Tag sterben in der Welt tausend Menschen
durch Selbstmord. Man darf annehmen, daBl am
Tag mehr als zehntausend Menschen einen Selbst-
mordversuch unternehmen, der nicht zum Ziele
fuhrt.36 In den Vereinigten Staaten von Amerika
veriiben jedes Jahr 17000 Menschen Selbstmord.
Der Anstieg dieser Zahlen steht in keinem Ver-
hiltnis zum Wachstum der Weltbevélkerung;
Menschengruppen, in denen frither der Selbstmord
kaum vorkam, zeigen jetzt eine beunruhigende
Prozentzahl. Nach Angaben der World Health
Organization ist Selbstmord in den Industrielin-
dern eine der zehn wichtigsten Todesursachen.
Nach E.Ringel?7 ist er zu einem Weltproblem ge-
worden. Obwohl eines der vielen neueren Werke
iiber Selbstmord The End of Hope betitelt ist, gibt
es noch keine Monographie tiber den Bezug zwi-
schen Hoffnungslosigkeit (Verzweiflung) und
Selbstmord, obwohl sie eines der wichtigsten Mo-
tive ist.38 Es kann allerdings nicht die Absicht die-
ser Dokumentation sein, darauf niher einzugehen;
wir wollen nur die Zunahme des Selbstmords als

Zeichen der Hoffnungslosigkeit erwahnen, weil
auch diese Tatsache in das theologische Gesprich
tiber die Hoffnung hereingenommen werden muf.
Wohl wurde positiv eine Beziehung zwischen Un-
glaube und Selbstmord festgestellt. Ziemlich alle
Forscher® meinen, dafl es Zusammenhinge gibt
zwischen Selbstmord und Religionslosigkeit. Nach
Masrijk+° wird Selbstmotrdneigung sogar letztlich
immer durch Unglauben verursacht. Schon Durk-
heim, der auf diesem Gebiet bahnbrechende At-
beit geleistet hat, um durch soziologische Erfor-
schung den Selbstmord seines moralistischen Ta-
bus zu entkleiden, 4 hat entdeckt, daB die Zahl der
Selbstmorde umgekehrt proportional ist zum In-
tegrationsgrad in die soziale Gruppe, zu der die
einzelnen Individuen gehéren. Alle etforschten
Selbstmordfille scheinen sich auf fehlende soziale
Integration zuriickfithren zu lassen. Das systema-
tische Verbannen des Todes aus der Gesellschaft
und das Fernhalten des Nachdenkens iiber den
Tod arbeiten diesem Ubel in die Hand. Dieses
Weltproblem gehort zu den erschiitterndsten Be-
kundungen der Hoffnungslosigkeit, mit der die
moderne Gesellschaft konfrontiert wird.

7. Gottyerlassenheit

Die Verhiillung und Verdunkelung Gottes, die
sowohl einen theoretisch negativen wie einen
ethisch positiven Aspekt zeigt,3 kann eine der
wesentlichen Hoffnungskomponenten fortneh-
men. Schon Bloch# spricht von der « Gnidigkeit»
der Zukunft; er will damit sagen, daB alles, was
vor dem Menschen liegt, nicht nur ritselhaft und
ohne Gesicht ist, sondern ein gewisses Wohlwol-
len und Bereitschaft zur Mitwirkung zeigt. Die
christliche Hoffnung iibersetzt diesen Aspekt mit
mehr persdnlichen Ausdriicken: Gott, der nicht
nur das Vergangene und das Heute, sondern auch
Zukunft ist, hat ein Gesicht und kommt den Men-
schen entgegen: Er ist der Kommende.4s Diese
«Zukunfty liBt sich nicht nur erarbeiten; man
muf sie mitleben und mit ihr einen Dialog fithren,
wie mit einem persénlichen Gegeniiber. Wo die
Zukunft als Leere und letztlich als Sinnlosigkeit
erfahren wird, verursacht sie Angst; wo sie Ziige
des Gottes der VerheiBung zeigt, erweckt sie Hoff-
nung. Auf atheistischer Seite und vor allem von
den Bekennern eines unnuancierten Fortschritts-
glaubens kann man des 6fteren horen, die christ-
liche Hoffnung sei ein Hindernis fiir den Fort-
schritt, die christliche Vorsehung miisse durch den
wissenschaftlichen Fortschritt ersetzt werden.+6
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Man meint damit eine Art Hoffnung, die Verant-
wortung fiir die Zukunft auf einen zeitlosen Gott
abschiebt, bei dem der Verlauf der Geschichte seit
Ewigkeit festliegt. Die Ewigkeit Gottes bedeutet
aber primir nicht Zeitlosigkeit (im griechischen
Sinn), sondern positiv das Ubet-der-Zeit-Stehen
in der Freiheit, Geschichte zu stiften und darin
einzugehen, ohne darin unterzugehen, sondern in
ihr immer wieder entscheidend neu zu sein. So-
wohl von Gott her wie vom Menschen her macht
die Entscheidung immer wieder die Zukunft. Die-
se beiderseitige Entscheidung in einer Freiheit, die
vom Menschen immer wieder neu erobert werden
muB, macht auch den Bund zu einem immer wie-
der neuen Bund, der nicht ein fiir allemal geschlos-
sen ist. Die Erfahrung der Entscheidung macht
die Hoffnung zu einer Erfahrungskategorie, die

I Im groBen und im ganzen gilt das auch fiir die Wissenschaften:
Methodologisch muB sich jede Wissenschaft auf ihre Methode und
ihren Gegenstand beschrinken; dadurch entsteht aber eine Sicht-
verengung, Sogar wenn die Theologie es zu ihrer Aufgabe rechnet,
gegeniiber dieser Sichtverengung der Wissenschaften korrigierend
aufzutreten, wird sie sich bewuBt bleiben miissen, daf3 dieses Ubel
der Sichtverengung ihr selbst (als Wissenschaft) auch nicht fremd
ist; s.E.Leppin, Denkmodelle des Glaubens: Zeitschrift fiir Theo-
logie und Kirche 66 (Juli 1969) 210-244, vor allem S.240 (III. Be-
deutung und Gebrauch der Denkmodelle). Will der Glaube sich
nicht in ein kirchliches Getto zuriickziehen und will er sich nicht zu-
frieden geben mit einem Konsensus unter Gleichgesinnten, so datf
er die Bemerkung von William W. Bartley, Flucht ins Engagement
(1962, 161 und 160) nicht vergessen, daB der Theologe einerseits von
einer vollrationalen Rechtfertigung absehen muB und anderseits kei-
nen einzigen seiner Ausgangspunkte der Kritik entziehen darf, unter
dem Vorwand, daB Glauben oder ein auBerrationales Engagement
ohne weiteres Prinzip fiir eine Seinsweise sein kann, die fiir den Rest
die Kritik nicht durchstehen kann, Vgl.H.GraB, Theologie und
Kritik (Gottingen 1969); K.R. Popper, The Logic of Scientific Dis-
covery (London 1959); E.Schillebeeckx, Het «rechte geloof», zijn
onzekerheden en criteria: Tijdschrift voor Theol. g (1969) 125-150;
S.IJsseling, De verwevenheid van universiteit en theologie: Tijd-
schrift voor Theol.10,2 (1970) 123-138 (Zusammenfassung: Uni-
vetsité et théologie, 138).

2 §o u. a. LThK unter dem Stichwort «Verzweiflung» und Dict.
de Spiritualité unter dem Stichwort «Désespoir». Siehe H. Widmer,
Zum Begriff der Erwartung und Hoflnung bei Lain Entralgo: Frei-
burger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologic 16,3 (1969) 428
bis 454 und Theologisch Woordenboek unter «Wanhoop».

3 «Ainsi la passion de ’homme est — elle inverse de celle du Christ,
car ’homme se perd en tant qu’homme pour que Dieu naisse. Mais
I'idée de Dieu est contradictoire et nous nous perdons en vain;
I’homme est une passion inutile.» L’Etre et le Néant (Paris 1943) 708.

4 «IL’absurde est la notion essentielle et la premiére vérité»: Le
mythe de Sisyphe, 49. — « Je veux que tout me soit expliqué ou rien.
Et la raison est impuissante devant ce cri du ceeur... L’absurde nait
de cette confrontation entre 'appel humain et le silence déraissonable
du monde»: 2a0. 44,45. — Obwohl Heidegger selbst sich dagegen
wehrt, daB seine Darlegungen iiber die Angst in Richtung des Exi-
stentialismus ausgelegt werden, daB sie zu ein und derselben Absur-
ditiit fiihrten, enthalten sein «Sein zum Tode» und seine « Geworfen-
heit» dieselbe Einstelung: «L’angoisse est... le sentiment de notre
situation originelle nlous découvrant que nous sommes jetés au
monde pour y mourir»: A. de Waehlens, La philosophie de M. Hei-
degger, 121.

5 W.D.Marsch, Hoffen — worauf? (Hamburg 1963.) Sartre, Ca-
mus, Heidegger, Bultmann sind in ihren Darlegungen S.Kierke-

die Angst und die Verzweiflung tiberwinden kann.
Letzteres bringt aber mit sich, daB nur dann iber
Hoffnung gesprochen werden kann, wenn auch
Hoffnungslosigkeit und Verzweiflung zur Sprache
gebracht werden. Die Dialektik von Hoffnung und
Verzweiflung kann nicht straflos aufgehoben wet-
den; damit verlére die Hoffnung ihre Dynamik
und entattete zu einer quietistischen Ideologie, die
die Hoffnung ihrer christlichen Tiefe und den
Christen seiner geistigen Gesundheit beraubt, die
zum Heile gehort. Fragt man sich schlieBlich, ob
es in dieser dialektischen Hoffnung Sicherheit
gebe, so wird die Antwort eine Variation der Ant-
wort Karl Barths sein, die er auf die Frage gab:
«Gibt es Glaubensgewilheit, Herr Professor?» —
Antwort: «Nein, es gibt keine GlaubensgewiBheit!
Er gibt GlaubensgewilBheit.»+7

gaard (Die Krankheit zum Tode) verpflichtet, der die Verzweiflung
als selbstandigen Lebensentwurf analysiert und letztlich ablehnt;
aber eine Art Verzweiflung und Hoflnungslosigkeit wird anerkannt,
daB sie zum Glauben fiihrt: «Denn der unwahre Zweifel zweifelt an
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bis 1844) 35.

P.H.Chombart de Lauwe, Pour une sociologie des Aspirations/
Eléments pour des perspectives nouvelles et Sciences Humaines
(Paris 1969); P.M.de Jong, De bronnen van de menswetenschap
I-II1: Streven (Dezember 1969) 286-294, (Januat 1970) 402411, —
Ein gutes Beispiel fiir das dialektische Zusammenhalten von Hoff-
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man bei D. Vasse, Le temps du désir (Paris 1969).
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Christentum: Universitas (Stuttgart 1961) 811-833; J.Pieper, Uber
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Frankfurt a. M. 1968) 503, 787, 1617.
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12 N, Greinacher, Wissenssoziologie und Religion: Internationale
Dialog-Zeitschrift 2,2 (1969) 97-101; P.L.Berger und Th. Luck-
mann, The Social Construction of Reality (New York 1966); P.L.
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Religion (New York 1967); J. Matthes, Die Emigration der Kirche
aus der Gesellschaft (Hamburg 1964).
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